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① 12 世纪末傣族在澜沧江中游建立“勐泐王国”(“景龙金殿国”)，居住在此境内的傣族开始自称为“傣泐(Tai Lue)”。除
聚居在云南南部的西双版纳外，缅甸掸邦东北部、老挝北部、泰国北部、越南西北部，都有“傣泐”的分布。
② Pitaka的傣语发音为“必达嘎”，指的是包括《律藏》(音译为“维乃必达嘎”Vinaya Pitaka)、《经藏》(音译为“苏点达必达
嘎”Sutta Pitaka)、《论藏》(音译为“阿毗达摩必达嘎”Abhidhamma Pitaka)在内的巴利三藏，分别对应于戒、定、慧。每一藏
都包含若干内容，尤以《经藏》内容最为庞大，分为五部，其中本生(jataka)即属于“小部”。
③ 泼水节、关门节、开门节的傣历时间分别为:6 月中旬前后、9 月中旬前后、12 月中旬前后，对应的公历是 4 月、7 月及
10 月。
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摘要:对西双版纳傣泐南传上座部佛教信仰及其仪式实践之研究，主要从宗教经典与信众之仪式行为两个
方向展开。在曼景傣泐赕“玛哈邦”的仪式中，老人们按宗教《维先达腊》本生经记载的相关教义进行实践，表
现出傣泐社会人群之深切互动。这一仪式表明，傣泐社会的存在，是以傣泐老人为代表的以佛陀言行为指导的
对实现自我与到达美好世界的“知行合一”之不懈努力。
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一、前 言
西双版纳傣族傣泐①人信仰南传上座部佛教，
其佛教知识主要源于巴利三藏(Pitaka)②经典;强
调的是以释迦摩尼佛为榜样，通过完整的“般若密”
渐次修持，积累点滴功德，以期解脱轮回到达最高
之涅槃境界。一般信众所持有的“业”以及与此密
切关联的“功德”“善恶”“轮回”等观念，与记录佛
陀生活经历、修行觉悟等故事的《本生经》(巴利语
Jataka)之传播、阐释有着密切关系;功德“奔”的积
累，与持戒、坐禅的实践，是修行的主要方式。“奔”
的获取方式是“赕”，赕意译为布施、供奉，是傣泐村
民向佛陀奉献财物以积累功德的重要实践。在广
义上，只要涉及获取功德的馈赠行为或仪式都可以
称为赕。
在村民眼中，赕佛仪式分为集体与个人两种形
式。傣历新年(泼水节)、关门节(佛教雨安居)及开
门节③是集体赕佛的主要节期。在这三大节期中，
所有村民不分男女老少都会前往缅寺祭祀先祖、供
奉“三宝”(佛、法、僧)、祈福平安，追思、赎罪、获取
功德是基本的动机。在为期三个月的关门节中，除
诸如赕“坦”(供奉经书)、赕“宛星”(村民在每隔 7
天一次的“戒日”供奉)等主要的集体宗教仪式外，
针对个人所进行的规模甚大的仪式有赕“玛哈邦”
(傣历 10 月 15 日)和赕“萨拉”。赕萨拉指的是由
逝者子女为逝者举办的周年祭仪式，主要的是为逝
者供奉一座“帕萨”及大量财物;赕“玛哈邦”仪式则
是举办者为本人的未来归属所做的提前准备。“玛
哈”意为“大的、全部的”，“邦”意为“一起”，意译为
“全部［物品］一起”。仪式中除供奉大量生活物品
与宗教器物外，最重要的是《维先达腊》本生经与
《必达嘎》中的部分经文。需要注意的是，传统上赕
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坦仪式是以傣楼为单位，每户的老人为代表，共同
在缅寺供奉《维先达腊》本生经;而赕“玛哈邦”则是
个人自愿举办的仪式，举办者年龄一般在 60 岁左
右，若没有本人“发愿”和家人的支持，以及相当的
财力，并不容易实现，赕玛哈邦仪式的完成是令举
办者感到无比喜悦的体验。在此意义上而言，此仪
式是傣泐村寨信众对《维先达腊》故事知行合一的
具体表现。
以僧侣为代表的傣族佛教徒创作形成的《本生
经》研究是本文研究的重要基础。在南传佛教的巴
利三藏中，《本生经》归于《经藏》之《小部》，共计有
547 个佛陀前生故事①。其中以《维先达腊》本生经
在傣族地区流传最广、版本众多、影响最深。张公
瑾曾明确指出此经在汉文中为《太子须达擎经》②，
在傣文中其内容讲述的是，佛祖前世维先达腊太子
乐善好施，继承王位后因布施国宝白象引起内乱，
与妻子一起被放逐至森林，在林中的寺院修行时，
他又相继将自己的儿女与妻子布施出去，最终家人
团聚后重新登基为王③。姚珏以西双版纳勐龙地区
为例，提出当地流传的《维先达腊》本生经属于“十
世”类，指的是佛陀悟道前十世轮回中，修持十般若
蜜的成道故事;并进一步指出南传佛学的思想，是
通过依次成就十般若蜜、五个施献、三个举止、三业
清净的人才能悟道成佛④。据此可知，作者没有指
明的是，维先达腊正是佛陀成道前的第十世轮回。
姚珏还梳理出勐龙地区流传的十种版本《维先达
腊》本生经，进而指出经由地方高僧对《维先达腊》
本生经的翻译和阐释，并结合“献经节”(即赕坦) ，
将上座部佛教教义推广于妇孺之中，融入傣族信众
的日常生活。两位学者的研究主要侧重于《维先达
腊》本生经中巴利文与傣泐文的词语、语义辨析，对
相关佛教义理进行阐述，试图表明南传佛教信仰在
傣泐地区的传播，与傣泐高僧对佛本生故事的创造
有着相当的关联。
与此同时，维先达腊的故事在不断阐释与传播
中，又与献经节结合在一起。在杨民康所做的有关
南传佛教节庆仪式的音乐研究中⑤，就曾提及在泰
国东北、老挝等地，在关门节中的赕坦时，僧侣诵念
《维先达腊》本生经之仪式简况。上述对以《维先达
腊》本生经为代表的南传佛教“文本”研究，对我们
理解傣泐在佛教信仰中的实践行为提供了有益
启发。
综合前人的研究，本文试图对赕玛哈邦仪式中
的实践主体(傣泐老人)与宗教“文本”(《维先达
腊》本生经)之间的关系进行分析，阐明傣泐老年信
徒在仪式实践中所体现出的社会及文化意涵。正
如莫斯(Marcel Mauss)在《礼物》⑥一书中提出的
“总体的社会事实”之研究方法所强调的，通过一般
性的社会事实，将社会中不同领域的制度进行串
联，不仅要理解社会的规则，还要对个人和群体的
行动与观念进行把握。也就是说，傣泐老人的赕玛
哈邦仪式实践，不但是傣泐社会群体性的互动，也
是傣泐个体在佛陀言行指导下对自由归属的不懈
努力。因而，傣泐老人的自我实现，不但是做为群
体性成员获得最终的归属，也是作为单个个体对自
己人生意义的实现。
具体到赕玛哈邦仪式的程式与细节，前人鲜有
记录。本文的材料来自于 2014 年 3 月—11 月在曼
景的田野调查。曼景村寨位于勐仑坝区，距离西双
版纳州州府景洪 63 公里，澜沧江的主要支流罗梭江
逶迤于此。2014 年统计全寨共有 283 户，1，275人，
除哈尼族与汉族各 5 人外，其余都是傣泐人。传统
的坝区稻作农耕与 20 世纪 80 年代以来发展的山地
橡胶种植是村民主要的生计方式。曼景的佛寺旧
称“瓦竜景”(大佛寺) ，系勐仑坝区的中心佛寺⑦。
自 1983 年曼景恢复宗教信仰自由，直至今日政治、
经济环境已然发生巨大变化的时段中，全寨共有二
十多位村民举办过此仪式。本文记录的仪式主人
公是波南仑(2014 年时 59 岁)夫妇，除了与多数村
民一样从事稻作农耕外，夫妇俩还有自己的酿酒作
坊。他们的女儿早已出嫁，与其丈夫共居于曼景，
儿子大学毕业后留在景洪工作、结婚安家。因而两
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历史上，曼景是勐仑土司的治所所在地，因而其佛寺是该坝区的中心佛寺。20 世纪 80 年代恢复宗教信仰自由后，毁于 50
年代的“瓦竜景”得以重建，首批僧侣的培养，得益于邻近缅甸的大勐笼高僧之传布。如今的佛寺新建于 2014 年，并以佛
寺所处的位置命名为“巴裴佛寺”。
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年前夫妇俩决定停止酿酒工作①，用积蓄的财物完
成赕玛哈邦仪式。
赕玛哈邦仪式总共分为 4 个阶段，前后持续 9
天，参与的主要人员是波南仑夫妇及其亲戚、寨中
老人、僧侣、波章。涉及的主要场地有主人的傣楼、
缅寺、山林。仪式的程式相当繁复，涉及的物品也
颇为庞杂，下文将从四个阶段对仪式过程进行阐述。
二、赕玛哈邦仪式的过程
1．赕“帕萨”仪式
赕玛哈邦仪式场景的起点是赕“帕萨”。仪式
中的实物是一座由基座、身、顶三段拼接而成、高至
12 米呈塔状的竹木房屋。“帕萨”在仪式的三天前
送至缅寺，在主人夫妇的亲友及老人的帮助下，以
剪纸、银片、面值不等的纸币等进行装饰。赕“帕
萨”的现场，还会在大殿正门外堆砌两个沙塔，摆放
128 个男主人编制的竹箩，每个竹箩中都盛放着饭
菜并配以简单装饰。之后男主人以牵自佛陀塑像
前的白色棉线将这些物品圈围起来。
现场布置妥当后，大佛爷②趺坐于大殿西侧之
高台，波南仑夫妇及其女、外孙女，波南仑的干亲
家③与其数位堂表兄弟，寨中 26 位老年妇女、9 位老
年男子和 6 位持戒老人，面对大佛爷跪坐于高台下，
在波章的引领下跟随大佛爷礼敬佛陀 3 次④，并念
诵三皈依(一皈依佛，二皈依法，三皈依僧)文。之
后大佛爷移步至佛祖像前念诵《曼嘎拉》⑤经文，持
续约 30 分钟后众人手执水罐，向备好的容器中缓缓
“扬喃”⑥，仪式旋即结束。
“帕萨”意译为宫殿，在经文中它是维先达腊居
住的王宫，在仪式中则代表生者肉体消亡后灵魂能
够到达的华丽居所。帕萨也是在赕萨拉仪式中，家
属为逝者送出的房屋，两种仪式中的“帕萨”的本质
是一样的，即借助僧侣的诵经，它被象征性地确立。
需要特别注意的是，赕“帕萨”仪式及大佛爷念诵的
经文，与村民新房落成仪式中的其中一个环节几乎
一致，这都是对人所居之处的确立。因而在吉祥经
的诵念下，配合沙塔所代表的主人夫妇之忏悔，以
及 128 个竹箩对神灵的供奉，将“帕萨”确立为主人
以后的居所。“帕萨”是仪式的起点与终点，正如傣
楼是人现世的起点与终点。
2．傣楼宴席、赞哈演唱及物品展示
“帕萨”确立后，波南仑夫妇在家举行盛大的宴
席，宴请本寨村民及远方亲友。到访来宾以中老年
女性为主，来时都会送上至少装有“丁”(可做礼佛
用的蜡条)、“帕吉”(可做礼佛用的一小方土布)、
稻、米以及现金的竹筐(傣语称为“宋”)。在赕萨拉
仪式的宴请活动中，“宋”也是宾客到访时的必备物
品。这些“宋”是宾客送出的礼物，在送入缅寺经由
仪式的转换后，其附有的功德仍归送礼者个人所有。
宴席过程中，最重要的是“赞哈”(傣泐民间歌
唱家)的演唱。从早上 10 点到晚上 10 点，赞哈以维
先达腊故事为主线进行演绎，并对主人家的背景、
赕的准备工作、赕所得到的功德等进行介绍，其中
不乏溢美之词，演唱不时激起老年听众的赞美之声
和中年听众的鼓励之语。直至赞哈演唱结束，宴席
都持续不断地提供主食糯米饭与荤素菜肴，但不提
供白酒或啤酒。
宴席的第二天，波章对堆放在傣楼中的物品进
行简单的去污仪式，并再次聚餐后，在鞭炮声、象脚
鼓与铓锣的敲打声中，众人肩扛手提着物品朝缅寺
出发。走在最前面的是手捧经架的老者(经架上摆
放着袈裟) ，老者身后是身穿白色上衣和深色裤、裙
的主人夫妇。男主人托着装有用暗红土布包裹着
的用贝叶刻写的《维先达腊》本生经和纸质《必达
嘎》的篾箩，女主人则手提一些日用物品。
送往缅寺的物品在老人的指挥下，分类归拢在
大殿中的两个地方:一处在帕萨内外，另一处在帕
萨边上供大佛爷入座的“西利该”⑦处(图 1)。
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酿酒作坊为波南仑夫妇提供不菲的经济收入，他们虽仍有余力，但是认为要赕玛哈邦，就不能再酿酒了，因为就佛教教义
而言，在老有所养时还以酿酒为业就不妥当。
大佛爷指的是已受具足戒的比丘，一般是村寨缅寺的住持，傣语称其为“都比”。
在傣泐男子出家为僧的传统中，每一小和尚都有一位干爹或干妈，傣语称为“波林”或“咩林”。小和尚的生身父母与干
爹、干妈的关系就是干亲家。
礼敬佛陀的巴利文为:Namotassabhagavato arahato sammasambuddhassa(音译为:南摩达萨帕诰瓦多 阿拉哈多 萨玛萨普达
萨)，其意为:礼敬彼世尊、阿罗汉、正自觉者。是所有仪式中必备的程式。
大佛爷解释这类似于《吉祥经》，意在驱邪。
俗称“滴水”，村民认为，每次赕所积累的功德通过将水滴入土中，作为善行由大地女神记录在册。
直译就是“佛祖坐的地方”。在缅寺中悬挂的某些布画中，佛祖不是坐在莲花台上，而是坐在盘成一圈的蟒蛇身上。“西
利该”的造型就来自佛祖的这个坐姿形象。
图 1 赕玛哈邦仪式物品分置图
三日前赕帕萨时，那只是一座新落成的“空房
屋”，今天则要用主人精心准备的物品将其填充，包
括:砍刀、锄头等生产工具;竹甑、火塘三脚架等厨
房用具;被褥、枕头等寝具;银质槟榔盒等私人用
具;银钵、金钵等礼佛用具;还有电风扇、摩托车，以
及制作得栩栩如生的白象、与佛教有关的法器、请
人绘制的有关佛祖修行的四格布画;琳琅满目的食
品;当然还包括来宾送来的近百个“宋”。归置在西
利该处的则是诸如袈裟、坐垫等僧侣用品及各种日
常洗漱用品和购买而来的食品，专为供奉佛爷所
用。此后平日置于僧侣诵经就座高台上的“很呆
叫”①亦清洗干净后摆放在帕萨北面的佛祖像前。
主人夫妇这才返回家中招呼宾客，并提供酒水给年
轻人，之后便返回缅寺与自愿前来的老人在大殿进
行听经仪式。
这一阶段引人注目的是主人夫妇与傣楼的分
离，以及与村寨的中青年群体相隔离。在经文中维
先达腊及其妻儿被放逐山林前，其情景是令人悲伤
的，但他仍不忘让妻子准备大量的财物进行布施。
在上述仪式中，通过赞哈的演唱来宣告波南仑夫妇
为此所做的准备，并在前往缅寺的路途两旁，公开
展示他们布施的物品。需要说明的是，赕玛哈邦仪
式所供财物的多寡，除宗教器物有一定的数值规定
外，其余多取决于个人的财力和意愿，因而所供物
品是主人认为日常生活中必备和最喜欢的物件。
波南仑说他的女儿、儿子都各自成家立业，因而夫
妇俩已不必再为经济收入操心，通过田间劳作和手
工制作②足以满足夫妇二人今后的生活所需。但值
得注意的是，并列出现在现场，那看似毫无现实功
用的白象和价值不菲的摩托车。这不仅是对维先
达腊布施白象的直接展演，也通过摩托车的价值来
体现赕的层次和回报，即傣泐人认为，有多少力赕
多少物，赕得多也得到多，这是循序渐进的过程。
并且个人的功德要个人自己争取，个人的归属也由
个人自行决定。参与到此次大赕中的中老年人，那
些赠予主人的“宋”，是将他们日后要用的物品顺便
送出后，其功德仍归个人所有。因而通过布施才能
获取功德是傣泐对佛教教义相当普遍的理解，布施
的大小亦以维先达腊为模范。
3．缅寺听经
进入缅寺后的波南仑夫妇，此后在原则上要寸
步不离地听诵他们所供奉的经文。按照上文提及
的，送入缅寺的物品被分类归置在两处后，分别进
行相应的诵经仪式。帕萨这边，将由全体僧侣再次
诵念《曼嘎拉》，以及由 4 位大佛爷(从邻寨缅寺请
来 2 位)诵念 4 本经书③，此时的帕萨已成为一座集
聚大量财物之完整房屋。与帕萨并置的西利该处，
之后则由曼景大佛爷端坐其内诵念内容庞大的
“罡”④。这两个仪式完成后，此后所有的经文(《维
先达腊》本生经与《必达嘎》)都将由 8 位佛爷轮流
端坐在帕萨内念诵。也就是说，帕萨与西利该进行
象征性的并接后，借助端坐于帕萨内佛爷之诵经，
帕萨将被转送并固定在“勐法”(类似于天国) ，这个
过程要持续到波南仑夫妇避居山林之前。
听经期间，还有两个主要的仪式需要完成。第
一个是先由波章在傍晚独自前往江边迎请各路神
灵至缅寺正门外的神宫之中，并在此后《维先达腊》
本生经诵念过半后的凌晨前往江边将其送走。迎
接时仅需大蜡条一对，送时则由主人夫妇、2 位老
人、男主人的 2 位妹妹以及波章一行，将 4 个宋和大
量食物、蜡条放置在前一日已由主人堂兄代为扎好
的竹排上，之后在波章的引领下众人诵念祷词，“滴
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直译为“宝梯”，是佛祖所用的，两侧雕刻有龙状把手的梯子。
波南仑自停下酿酒工作后，日常主要为村人制作篾箩、“帕萨”、棺木，他认为自学的这门手艺虽然报酬不高，但并无害处
且能自得其乐。
这四本经书是《巴拉蜜》《翁哈萨维哉》《哉雅桑嘎哈》《努嘎务梯》，大佛爷说这些经文主要涉及布施、驱邪、求平安等内容。
这里的“罡”是对戒律的细致解释。例如戒律中规定不能杀生，“罡”就是对关于何为生命、有哪些生命、为何不能杀生、怎
么避免杀生、杀生的后果、消除杀生所带来的罪孽等做出的细致解释和说明。
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水”，将竹排缓缓推入江中，送走神灵。
紧随第一个仪式之后，在众人前往江边为神灵
送行时，主人夫妇同寨的女性亲属已围坐在“宝梯”
旁等候。在照例的仪式开头后，当原地跪坐的波章
发出清晰有力的诵经声，跪坐在宝梯周边的主人夫
妇，以及 14 位中年女性如同接收到“预备”的指令
般，全部挺起腰板将装有“毫帕召”①的竹箩高举过
头，在移步至帕萨内就座等候的二佛爷紧接着波章
的指令开始念诵经文的瞬间，所有人以最快的速度
将竹箩放入宝梯之中。事后男主人对此的解释是:
佛陀在苦修时身体虚弱，女性为此供养可得很大的
功德②;参与此仪式的妇女则告诉我，越快放入则意
味着越能得到更多的功德。
在听经持续的两天两夜中，虽然不是通宵达
旦，但波南仑夫妇将一直跪坐在帕萨前听诵，波南
仑每听诵完一部经书便吹响短笛与海螺。在此过
程中，除了 4 位持戒老人与自愿前来的男主人堂兄
陪伴在大殿就寝外，白天的时间大多是寨中的老人
集中在大殿共同听诵。主人夫妇的儿子在最后一
天的早晨从景洪赶回，和其他亲戚以及所有在场老
人一起围坐在帕萨前听大佛爷诵念最后的两部经
文，直至众人滴水后，最后一起欢呼“萨图”，宣告诵
经仪式全部结束。
男主人起立向所有在场者发表自己的感言后，
众人退出大殿各自散去。此后仅有主人夫妇跪拜
在佛陀像前点燃蜡条默祷，并跪伏在帕萨前默祷许
久后，起立按顺时针围绕帕萨一圈，走出大殿又以
顺时针的方向绕行大殿一圈。村民不能送行，包括
波南仑夫妇的子女，波南仑夫妇背上挎包、提起准
备好的干粮及洗漱用品头也不回地走出缅寺，徒步
穿越公路消失在莽莽丛林中，此时太阳已经完全隐
没在山后，经文中的维先达腊或许也是怀着如此的
心情与信念离开他的国与臣民的。
整个听经的阶段，与之前仪式注重帕萨的确立
以及物品的转送、填充相比，很重要的是借助僧侣
诵念的经文，将帕萨象征性地固定在天国;更重要
的是主人夫妇此时已与傣楼及村民彻底分离，他们
将进入山林。这也就意味着他们将是帕萨未来的
主人，虽然他们在山林归来后仍居住在傣楼之中。
在经文中，被流放的维先达腊在森林中出家，并继
续献出子女和妻子，最后证得智慧。这个证得的智
慧及其过程，就体现为波南仑夫妇在此阶段中持续
听诵的过程及对《必达嘎》的接受与体悟，而这一体验
的高潮就是要避开村寨和傣楼，进入山林进行参悟。
4．避居山林与山林归来
在此之前，笔者和波南仑聊到他们夫妇避居地
点的选择时，他说他们可以去任何一个想去的地
方，这个地方得根据他们的生辰来确定方位，并且 3
天之内不能返回。3 天期满后家属和寨中的老人代
表将“找到”他们并恳请他们回到寨子，他们则可以
选择是否回来。当然不愿回来的情况几乎是不可
能发生的。波南仑还强调这 3 天的回避，是因为他
们身上所具备的某种无形力量太过强大，即刻返回
对家庭和村寨极其不利。这 3 天中，他们有意识地
模仿佛陀在山林中苦修的情景。
3 天之后波南仑的胞弟开着皮卡车，接上波南
仑的干亲家和另一位寨中老人一同前往迎接波南
仑夫妇。车子前行的路线正是几日前夫妇两人步
行的路线，半小时后众人下车步行至一座隐身于竹
林中的小屋。这栋简易的小屋是寨中的一位村民
平时照看果园时休息用的。
在前来迎接的老人与小屋主人之间、老人与波
南仑夫妇之间、以及波南仑夫妇与小屋主人之间完
成合乎礼仪的交流后，波南仑夫妇提上行李跟随前
来迎接的人返回家中。波南仑夫妇到家后，傣楼的
内厅已备好篾桌，寨中的老者团坐在周围闲聊、欢
笑。篾桌上的盆子和碗里分别装放着糯米团、芭
蕉、煮熟的小块猪肉、盐巴，还有来宾放入的现金;
此外还有捆扎成小团的棉线。待波章到达后，与大
多“束欢”③仪式类似，波章诵念祷词，来宾将已截为
小断的棉线拴在主人夫妇各自的两只手腕上，并再
次由波章念诵祝词后即告礼成。
赕玛哈邦仪式至此已全部结束。回顾整个过
程，除去主人夫妇前期漫长的准备工作，整个仪式
分成 4 个阶段进行。伴随着物品的集聚—转移—存
放—领取，波南仑夫妇也经历了傣楼—缅寺—山
林—“帕萨”的依次过渡。其遵照的“剧本”正是《维
先达腊》本生经，效法的对象也正是佛祖的前世维
先达腊太子。“帕萨”代表的是太子被放逐山林前
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“毫”是饭，“帕”是僧侣，“召”是主人，意译为“佛祖吃的饭”，这种糯米饭一般拌有椰蓉、花生、白芝麻、茴香籽、芫荽籽、蜂
蜜、香油、红糖等，是在赕玛哈邦仪式中才会出现的专供佛陀的食物。
这个故事的汉文版本，是佛祖在苦修中骨瘦如柴而决定乞食，此时名叫善生的牧羊女受神托梦将一千头母牛的乳汁煎煮
后与稻米煮成乳粥供奉佛祖，助其证得无上菩提。
束欢俗称“拴线”，“欢”的概念不同于一般意义上的灵魂，更接近于一种“生命力”的意涵。
居住的王宫，在傣泐人看来，那是仪式之后灵魂将
要到达的地方;仪式中的白象是国王布施的宝物，
为此他与妻子儿女一起被流放在山林，波南仑不仅
在仪式中准备了这个重要“道具”，还准备了摩托车
以及其他大量的财物一起布施给僧侣;“剧本”中，
国王在山林的寺庙中修行，还献出了自己的子女和
妻儿，直至被老臣迎回重登王位。这部分内容体现
在波南仑夫妇在前往山林前听诵《必达嘎》中对布
施、持戒、修禅等教义的宣讲，之后才由老人代表将
他们从山林中迎接回来这一系列过程中。
总体而言，与精深玄奥的佛教教义相比，玛哈
邦仪式强调的是以佛陀成道前的修行实践为楷模，
通过布施以及持戒、坐禅而到达理想之处。赕是最
为重要的实践，但值得注意的是，傣泐人认为到达
的地方还不是极乐世界“勐泥板”(涅槃之境) ，而是
“勐法”①。帕萨最终安放的地方是勐法，而非极乐世
界。就笔者所知，普通信众对极乐世界的理解所知有
限，仅缅寺之住持与极少的老人会对此有所表达。
回顾上述仪式过程中，所表达的波南仑夫妇身
份的转换。若以维克多·特纳(Victor Turner)的阈
限理论所指出的，处于阈限中的人，其模棱两可和
不确定性，是处于结构中的两种状态间的转换，即
从一种社会状态向另一种社会状态的转换②。似乎
可以说，波南仑夫妇的阈限人身份是从傣楼到缅
寺、从缅寺到山林的多重表达。直至他们被迎回村
寨，他们便就此获得了一个新的社会成员身份———
老人群体。
需要特别补充的是，仪式中还有两位重要人
物，即大佛爷与波章。大佛爷是佛陀在世间的代理
者，是住持正法的代表，波章(梵语 Acaraya，又译为
“阿阇梨”)是大佛爷还俗后成为的世俗的佛教仪轨
师。大佛爷、波章与老人事实上是傣泐村寨佛教实
践中不可分割的一体三面，他们都是傣泐社会中的
佛教知识精英。
三、傣泐老人与村寨社会
傣泐村寨中的“老人”概念，不仅是指个体的生
理年龄，也代表着群体成员的身份，还是村寨佛教
仪式的重要实践者。上述仪式中波南仑所有的准
备工作都是在老人的指导下完成的。波章虽是通
晓经典的仪轨师，但有时还需要更年长者的确认与
指导。在将物品送往缅寺的队列中，持守“八戒”的
老人在前引领;在波南仑夫妇“隔离”在缅寺中静坐
听经时，是持戒老人陪伴在侧;从山林中被迎回寨
子时，仍然是老人作为村寨代表前往迎接。
在稻作农耕的社会中，老人权威的建立源于其
丰富的生存经验和人生智慧，而家庭成员和社会对
老人的敬畏与推崇，则源于老人在晚年的选择。傣
泐社会的基本细胞是以傣楼为单位的家屋，傣楼的
成员包括一对中年夫妇及其未成年的子女，以及夫
方或妻方的父母。老年夫妇在傣楼之中掌握着相
当的主动权，他们可以根据自己的意愿选择某一位
子女及其配偶作为与自己共居的傣楼继承者，并对
其他子女做出物质上的分配和支持。当傣楼内的
新生代成长起来并有了后嗣，辈分最高的老人便要
考虑从家长的位置退出。但如何退出、何时退出、
退往何处都需要条件的具备、细致的考虑、象征性
的表达。年老夫妇在子女的理解与支持下，借助自
身积累的财物完成赕玛哈邦仪式，象征性地交出执
掌家庭的大权当然是不错的选择。
通过赕玛哈邦仪式，老人对自己的身后事进行
交待，也将自己提升为在傣泐社会中有威望的老人
群体一员。虽然他们并没有因此获得公认的统一
的社会称号，仅被归为“滚陶帕毫”(穿白色衣服的
老人)③，但正因为他们对佛陀教诲的坚持与实践，
也确实容易赢得社会的尊重和保障。从经济后果
上来看，此仪式准备的大量财物除极少量(例如几
个“宋”、一桌饭菜)用于偿谢波章提供的服务外，其
余全部留在缅寺之中，主要用于僧侣日常所需和维
持宗教场所的运转。例如现金一分为三，佛陀、缅
寺、僧侣各得其一;大量的稻米、食物除满足僧侣所
需外，还以极低的价格出售给村民;摩托车等大宗
物品在寺庙管理委员会 ④的协商下做灵活处置。从
人群的联接上看，因为僧侣是村寨的社会成员，这
些财物最终还是花费在他们身上。例如在这一届
僧侣成员中就有波南仑的“义子”，仪式过程中波南
仑的干亲自始至终协助，正是基于他们的这层关
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直译为天国，傣泐经常用“如哩金湾”(吃得好，住得好)来形容勐法的美好，大体上它属于六道轮回中的天道。而勐泥板
和我们熟知的一般意义上的涅槃意思相同，是解脱轮回的极乐世界。
维克多·特纳:《仪式过程:结构与反结构》，黄剑波等译，北京:中国人民大学出版社，2006 年。
佛教中有比丘、比丘尼、优婆塞、优婆夷四众之分，傣语分别称为帕比库、帕比库尼、乌巴速、乌巴西嘎。“滚陶帕毫”即指
后两者，他们一般持守“五戒”，最高不超过“八戒”。
这是一种现代的说法，事实上寺庙的收入和财产主要是由波章管理的，两位德高望重的老人、一位村干部等也参与监督管理。
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系。但要注意的是，理论上教父①与义子的关系是
限定于双方个体之间的终生关系，如果其中一方去
世，这种关系也就宣告结束。换言之，傣楼内父母
以子女之间的责任与义务，通过教父与义子关系的
建立而扩大到社会成员之间。财物留给自己的儿
女或转换至村寨中的僧侣身上或义子身上，对于老
人而言都是基于一种现实的考虑。
对于个人而言，赕玛哈邦仪式是一个历时性的
阶段性总结。曼景傣泐也称一年一度的关门节赕
坦仪式为赕“维先”，在传统上，每户中最年长者届
时都会请僧侣抄写《维先达腊》本生经其中的一个
章节，以此供奉缅寺，直至这 13 个章节全部集全，这
时个人便可依据具体情况选择赕玛哈邦或通过一
个简单的仪式，宣布成为持戒老人。每个人都会依
此顺序，渐次布施，点滴积累。按大佛爷的解释，唯
有如此信徒才能在来世面见未来佛，在勐法美满地
生活和继续证悟。从另一个方面看，个体只有进入
老年阶段后，才能逐步远离俗世的生活，专心于修
行和参悟，对外在物质的消费也会主动降至最低程
度。每个社会成员都会步入晚年的生活，在不同的
生命阶段中完成身份的转换，并实现自我的追求。
这显然需要两代人之间的配合与交接。因而老人
的成长与悟道，在经历了各种社会身份后，至此通
过赕玛哈邦仪式才算做一个总结，重新启程。从这
个层面上而言，老人的持戒行为固然有着老年与青
年群体衔接的社会意义②。但以个人的出发点来
看，个体与社会之间充满着弹性的空间。个人的自
我实现，不仅不会与社会的区隔而导致断裂，恰恰
相反，个人是在社会群体中寻找到自我实现的通
道，大佛爷、波章、晚年的傣泐，无不是个人随情景
的变化而与群体调整关系，成全自我。
在佛教教义中，证得智慧、解脱轮回是个体能够到
达的最高境界。对于傣泐而言，从少年到老年，从村民
到信徒，个体经由群体与社会达成共存与平衡，并象
征性地超越性别、年龄、家屋乃至社会到达美好的
家园，才是最终的意义归属。因而，赕玛哈邦仪式
是个人、群体与社会齐头并进的完整彰显，而老人
则是傣泐村寨的主导者和意义世界的建构者。
我们应该承认傣泐群体中个体的人有着一种
潜在的宗教情结。傣泐老人通过赕玛哈邦仪式建
构了一种崇高的生活存在，这种存在归属并不是个
体的单独成佛，而是代表了与社群有着共同经历和
美好价值的家园。傣泐美好家园之永恒如同自由
之于人类社会的价值一样，是神圣的。傣泐人在俗
世与神圣中进行了平衡，将对佛祖修行成道的个人
追求与社群共同的价值追求进行了建构与超越。
四、小 结
前辈学者对傣泐南传上座部佛教的研究，所采
取的不同角度启发了本文对玛哈邦仪式的理解。
正如上文所阐述的，该仪式是傣泐老人对佛教信仰
的真实体验与具体实践。而这主要通过傣泐对《维
先达腊》本生经的理解与实践反映出来。甚至可以
说，在以高僧为代表的职业僧团与以老人为代表的
村寨信徒，共同造就了今日傣泐的佛教信仰世界，
而这一过程仍在继续。
通过对宗教“文本”与宗教行动之间的关系理
解，本文认为傣泐的赕佛仪式及其佛教信仰是以佛
陀为楷模的对神圣性世界的建构。在傣泐看来，释
迦摩尼佛并不是神，而是人生之导师;其地位如同
孔子之于儒家，指导村民日常生活的行为。而这种
神圣性之于个体，其最高典范是成为“阿罗汉”或
“正自觉者”，对于普通人，则是能够达到美好家园
之彼岸。因而，傣泐的佛教信仰与实践，是知行合
一的动态创造，仪式中涵盖的布施、持戒、坐禅无不
是循序渐进的修行之路。这无疑是一种面对现实、
积极进取的人生态度。
玛哈邦仪式的实现不能脱离群体性的助力。
上文的案例显示，一个小范围的村寨动员不仅是仪
式中两位老人的荣耀与来世的福祉，他们的成就还
需得到社区中更年长者的见证与扶持，而参与其中
的人也同时获得各自的功德，这对于人们原有的对
南传佛教自利之认识，无疑是一种提醒;而本文也
正是在此意义上对已有研究所做的补充与说明。
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①
②
“教父”指的是与伴侣结为干亲的干爹与干妈，“父”并非性别指称，包括两位长辈。
田素庆:《阿昌族“上奘”的田野调查及研究》，《宗教学研究》2012 年第 3 期。
